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固定哲學的有關人的學說。我們知道，哲學不是唯一的以入作為研究
對象的學科。如醫學、生物學、生理學、解剖學等，無一不是探求人的生理現象領域的經驗科學。但哲學的入類學與這些科學 有所不同。它可說是人類想耍了解自己的→種自我反省。它並木是針對著人的某醋輯部分領域，而是尋求整體的人的.本質。它問 .「人是什麼?」
0
人的問題是藐代哲學的中心題目之一。但是，「哲學的入類學」一的罷，哭不畏。它的特祿的問題提出，可以追溯到十九世紀
，而在二于世紀才成為哲學上的道自
o
直到現在，「哲學的入類學」的系統意義，在哲學上仍有其瑰寶性。不過，有關人的問
題的現實性並不為哲學研獨佑。鑫街、宗教，以及各種科學也在「入是仟麼?」的很底上各自發展理論。{入的商樣」(累? 扭曲
nFEE-S
是各種科學研關心的題目。就「人是仟麼?」的問題而言，各種學科，如生物學、心理學，人種學(哼官
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古巴。
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，社會學，以及哲學的看法，可以發生密切的關聯
o
換言之，人的問題提出可以包容各種學科的研究結果。因為各種科學與
哲學者關係，哲學的「人是仟麼?」的問題，不能撥開各種科學而獲致解答。人的問題闋係著各種學科的成果。它可以使各種 學科在這一個題目內成為→禮，可以使各種學科的個別的結果得到揚棄統一。可見人類學有通緝綜合的特色。這種絞合的，並 且在題自上與其他學科連結的性質，不僅為「哲學的人類學」所特者，也是現在的哲學的特徵之一。
人的問題不只是各種學科闊繫內的一個問題。它的產生與環代人類的處境也有牽連。在十七世紀發生的近代自然科學，與
日十八世紀發展的技街和自十九世紀後半段發達的工業密切關聯贅，到了二十世紀有驚人的成就。在自然科學、投衛與工業的 關聯中所表現的合理化或現代化運動，一方面問然是人類社會的要求與產品，另一方面反過來改變了人領社會，並丘刮起了新 的要求與嚴重的問問題。就自然科學而言，其方法與對象的適用範圍朝臨出原來的自然領域，而深入非自然的人文領戚。經驗科學 的擴張，引起了人對自己的本質的木安性。現代的自然科學，使過去人在宇宙的優越感發生動搖，使人在宇宙的優越地位成為 問題。在各種科學的紛雜繁多的知識裳，好像只見個別的樹木，不見全體的森林，我們看不到作為奪岫隘的人(詮一)。這種精 神的處境乃是影響哲學的人類學與存在哲學誕生的重要契機之一。
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早在第一次世界大戰之前，「哲學的人類學」的創始卓有謝勒(古
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戶。己認為
••
哲學的一切中心問題可還原於「人是
升麼?1一的問題(註二)。一九三七年謝勒在塔姆斯達(巳
RS
丘益己所發表的演講，而次年以一人在宇宙的地位」暈目名出版的
著作，開了現代「哲學的人類學」的先呵。它發揮了一種拋磚引玉的功能，刺激了木少人發表與「哲學的人類學」有闋的著作
(註三
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與「哲學的人類學一相頑頡的是幾乎同一時期興起的德閉關存在哲學。耶恩巴斯(只
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都極力反對「哲學的入類學」。在納粹黨執政時期?「哲學的入類學」與存在哲學之闊的爭論停立下來。第三次世
界六戰後
9
德國存在管學的潮流減退而至一廠不展。但「哲學的人類學
L
都能「重振旅鼓」，成了一種時膺的哲學思想。
「哲學的人類學」是一種典型的德劉思想養品。英美法國的哲學不討論這種問題。在美美語言圈子內，哲學的有關人的問
題出現於不同的科學的關聯中，如「精神哲學
LQEZS
旦有丘宮戶口忌或「心理哲學」
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可以和人種學(何苦口。中。間已臭名同義，是一種科學理論的概念，作為文化科學
或心理學的領域。雖然它們的人類學，如朝自曼(玄
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自注目
gg
指出(註個)，不是完全在生理的芳苗，而在文化精神的
一方面也比較研究人的差異，但「哲學的人類學」與人種學的或種族學的人類學木相筒。後者具備有關「人是仟麼?」的預定知 識，而調查也研究
iA
的外在特徵或文化表現。前者部使此預設知識成為問題，而探究人之所以為人或別於其他生物的本質。
前面說過
9
一。哲學的入類學
L
產生於二十世紀。這並不等於說:門人是川付自仗?」的問題起於本世紀。人類與人煩的文化一
樣老，而作為人的精神表現的文化從古到今總透露人對於「
λ
是仟麼?」的解釋。
λ
類的原始文化，如早期的宗教、藝街、與
各種文物，雖不概括陳述人的本質，但總表示某種「入的圖像
L
。人類的探詢入的本質是與人木身一樣地古老的。哲學的對於
久的看法自可追溯到古代的哲學。
如想了解說代的一哲學的人類學」的特殊的問題提出，我們必須知道哲學土人類學的問題在十九世紀所佔者的位置。但談
論十九世紀的人類學以前，我們非澄清人的問題在哲學傳統的歷史玉的地位不可
o
綜輔閩西洋哲學的傳統，我們可以看出
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作為
有關人的學說理論的人類學，在哲學體系內，是不以專題的討論，而以包含有關人的問題的論述而出現的。
哲學的傳統中的人類學
在哲學的體系內
9
月這種對人只作包含的論述的人類學，可以稱為「包溜的人類學」
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種哲學的人類學的類型支配了從古代到十九世紀的哲學。對人的看法，散見於哲學的論述里，雖可被總搭起來，但不是獨立的筒 題，而受制於其位的情題。其份量與方向隨看各時代的問題而不同。如在古希臘，在知識論方面，作為認識媒介的人的感官感覺 的可靠性被懷疑，而人的認識能力成為問題，且在倫理方面，客觀的佇為準別的存在頗成悶頭時，並同融融塔格拉斯
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)指出
••
人是萬物之尺度。亦即
••
世界上波有普通妥當，放諸悶海皆準的真理，而只有相對的、主繳納買殼。木是「人」，而
是個別的，隨時隨處的人才是衡量真理的標準。在相似的酌情況下，我們可以看到斯多亞特學者(詩丘
rmG
對人的看法。羅馬
人創造了空前偉大的法律與國家制度，特別重視倫理的、與一被納入於國家或社會的個別的
λ'
而偷聽學的問題就成為一種重要
的題目。在新多亞哲學美佔最高地位的倫理學芷適應了這種時代要求。它看到婚姻、家庭與國家的軍要性，承認個別的人生荐 於作為「全體」的就會或國家之中，而對此「全體」具有義務，並且強認「芷義」與「愛人」(人，包括奴隸與野蠻人
V
，而
表現一種人道主義與世界主義的思恕。在基督教的思想里，人的問題更受注意。基督教的宗教思想家，如奧古斯了
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等都討論人神關係
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輯關心人在紛前的地位，而對「人的詞樣」有很大
的興趣。
就「包涵的人類學」而論，人的問題每次新有的重要性，總與歷史的過渡位置有關。入類學的問題出或於「全體關聯」中
。儘管有時出現帶若現代意味的解釋，如在中古，人一直看作固定神的會樣，而作為他自己的世界的訓創造主，或如畢峙伯特拉馬爾多 拉(可戶口。《
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已。】自)認為人是不定的自由，有可能性，須是自己，那「全體關聯」總教觀作為「字宙」、「創造物
」的一種包鍵的存在(的立自)。這一種人類學的典型，多少還表現於謝勒的「哲學的人類學」
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哲學思想裳，這種階段，仍未完全成為過去。因此，我們只能有保留地說:「哲學人類學」始於謝勒。雖然今夫找不到「包涵 的人類學」的代表人物，這類傳統的形式部分仍然存在，如把人看作是有理性的動物，或把人放置於動物、人、與神的階梯圖 式中。所以，對「哲學的人類學」來說，「包涵的人類學」仍然軍耍。
以上所說乃是「哲學的人類學」的問題與哲學的問題之間的功能獨聯的問題。我們指出
••
軍到十先世紀，「哲學的人類學
」的問題包含於形而上攘的問題內。在十九世紀，另一種「哲學的人類學」的典型才被發展。但這種典型的思想，我們可以窮 究於笛卡爾(口。
2
月畔。己的思恕。他在人約「自明)上建立了起經驗的哲學。岱卡爾以來，忽越性(吋
JHSEOEENV
就被建
立於「人的自閥」，而此「白開」可被歸繫於作為認識主體的人。在近代為笛卡爾所開端而為理想主義哲學研發展的{意識哲 學」'內含著人類學問題能成為中心問題的可能性。就此哲學而已哺
••
人是「主體」'是一切可能認識的意識;知識晃就認識的
主體，真理必須對認識證閻明自己。
如此，近代哲學孕育「哲學的人類學」。在近代形而上學的鰻魚內，意識問題就是一種特殊的，使省的「哲學俏人類的學」
。對哲學思考的意義的探究與對人的組定的探求有連帶關係
0
人的問題必會出現於探索哲學思考的意義的關啼啼中。就康德
thH
﹒
閑自己已一而論，探求世界概念的哲學基本問題，給什人是仟麼?」的問題以一種中心的地位。這表示
7
哲學的問題對人的「自
閻明」所能有的意義。康德前提出的一三個時題
••
「我能知道仟麼?」、一我應當做仟麼?」、與「我一阿以希零仟麼?」可以匯合
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於}個問題
••
「仟廈是人?」(註五)。換言之，康德的狸論的工實踐的、與宗教的哲學，司以匯合於人類學。作為中心問題
的入類學引導前面一一一種問題，並給予它們內容。人類學針對著還身於芷當生活關聯中的人的自我認識。人類學與倫理學者密切 關係
O
康德把人類學分成「生狸」的與「實用」的芳茁(詮六
v
。人一芳面是自然的，另一方面是自由佇動的生物。在實用方
面，人類學針對著作為皂白行動的生物的人，針對著使自己能成為與應當成為人的人。
近代哲學的形而上學的出發點就是對「意識」的反省。而此反省也增強了人類學的問題。康德把人視作為道德行動的生物
，而發展了不僅在生涅的方面立論的、也顧慮到人作為獨立行動的生物的人類學的恩怨。我們知道，自然與自由的二元性對康 德的哲學是有組定性的。只有人自由地反對自然、自己決定時，他才能自由。自然與自由的分別刮起了康德的自然與自由約、 感覺與叡智世界的二元論。趨向「主體」的先驗的同歸，可被視作趨向人的還原基礎的問歸，郎使在虎還原蒸礎芳函，人只是 理想的，不是實在的生物。無庸置疑，康德的先驗哲學的轉誤，導致以後的人類學的轉扭扭。
菲希特
(2nzov
的立場與康德的相似。對他來說，探求人的問題提出等於尋憫人的自我裁定(註七)。人木是為自然所
鎖定，而是一種自由的二位倫理道德方面…可以改進的「存在」盲目
MS
已。目)。人的第亡組定就是「能行動」。透過行動，人定
立自己的存在，然後定立作為「非我」'作為限制自己的自然，以便在克服或門學此自然，中實現自己。如在康德，對勢希德而 言，自然與自由的三元性是不可避免的。
二元論也受到問屬頭想主義的謝林
(mnF
旦口官問)與黑梅爾“(筒。
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己的批評。謝林發展「間一哲學」的思想，提出生動
的原力與無限的活動的「自然，」的概念，以解消自然與理性的對立。黑格爾則提出作為思想與實在的自我活動的「精神」的概 念，使自然與頭拉得到辯證的謂合。這種努力也在赫特(閏月血。門)約思想中表現出來。人的問題是赫特的中心思想。他的文 化哲學、歷史哲學、以及教育哲學，都牽涉到「仟麼是人」與人如何成為人的問題。就人類學的芳法而論，赫特在人與動物的 比較中找到人的自我想定的基礎。人的器官與能力沒有其他動物的專門化與固定。人的未能減退，沒有其他動物那樣發達。給 特對人作一種否定的裁定，而說人為一種「缺乏動物」(玄
EDmo
宮。路口)。但因與生兵者的生理、生物條件有缺點，人才能
成為人。因人的本能不發達
e
人須學習，須發展理性，須造成一種人鑄的本能。赫特的人類學的方法值得我們注意。他並木在
人的動物性的基礎上，把翠性視作人的附加物。他認為人有一種與動物完全木闊的組織原則，而此組織原則只適合於人。人寫 作為最高組織原則的理性所規定。赫特的有關人類學的思考仍然，停留於理想主義系統的範圍之內。他的若法雖然加強
74
人類學
的問題提出，但在原則上，他從形而上學芳百發展入類學的問題。赫特提據存在全體的理念來想是人的存在古立志。他所作 的人類學的還原仍為理想主義的，因為其出發點得自理性，而木是投…自實在的所與。到了十九世紀，人們才不再從絕對的東西 ，而從存在狀態方面來規定人。
綜觀以上所說，我們必須指出:「包溜的人類學」的出發點已經過時失效，但其論述，在問題史與內容旁一阱，一則以給稜們
以軍要啟示。如前所述，在「包濁的人類學」里，有關入的論述存見於其他的關聯中。我們或可推論
••
哲學問人續學包含於木
體論、超越性、認識論與倫理學等領域。在這些領域之外，白無「哲學的人類學」的論述訂昔日。在論述哲學問得統里，也訂以 甜甜見
••
在本質上，入類學的反省是屬於哲學的問題。即使沒有表明人類學的問題，哲學的問題總包含著入的問題。哲學的論題
含有作為一般論題的有關人的存在
3
旦皂的問題。哲學不僅探求知話，還要反問道知識可能的條碎。近代哲學反過來探究便
知識成為可能的「意識」，而人就是「意識」。在此近代哲學中，我們看到哲學的結構的軍要特點。只要在黨義興動機的關聯 中，哲學要探究人的「自闡明」
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人類學的問題總是哲學的問題。康德的思想我是如此。人的荐在問題
就是人的意義問題。只要哲學的動機在此，人類學的問題總會包含於哲學里。人類學附探究固定屬於哲學的。最後，我們還可以 指出
••
在西洋形而上學內所作的對入的裁定，如人為彈性的動物，人與動劫之比較等，在現在仍有影響作用。「包滅的人類學
)對現代的「哲學的人類學」來說仍為重要。
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4 的轉一抉
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雖然在哲學的傳統里面，人類學問題的根本前能性早已孕育茗，在過去，人類學的問題放沒常形成為中心領導的觀點。但
在十九世紀的翠柏心主義批評里面，人類學問題的看法部發見了一種轉變。這輔相轉灣是在對理想主義所作的批評中還佇的。唔阿拉一 批評者都反對起經驗的實在，而要回到人的「實在」
(4
司凹井口
nr-hozv
來。他們在此歸還之上建立了哲學的基髓。他們所看到
的人的「實在」'封不相間，在費雅爾巴哈(廿
-PEHrpnZ
看來，那是人的感性的性質。對馬克斯(只﹒
H4HRH)
而
477J
「人
的實在」存於社會的關係一一泉。對齊爾格哥(的
-EnHE
聞自
Hg
來說，它存在於人的自明性(的丘冒雪白丘站住巴巴，而尼采
(HYZZ
什 NanEO)
認為「人的實在」存於「權力意志」(者叩門
HnNSFHmnzv
。他們的共間點在於拒絕一俏商在人之土的實在
，而要從「人的實在」來批判了解人。他們把「超越性」(斗門
gzop
且 BNV
視作為基督教的、神學的、一向予以反對，尤其對「
絕對的精神」加以批評與反對。他們認為過去人的真實的述一詩句旦旦勢也已被誤會歪曲、被翻成「越越性」。他們部認為入中有 入自己的實在，但在傳統里面，人與人自己的實在被「疏漏」了。「實在」的分裂應當混過人類學的們還原教師胖泊，人應曾被帶 鬧到他自己的「實在」一義來。「疏隔」論
(HWEhEE
且已口問
ω 已
HSOV
固定從費雅爾巴哈到尼采的「人類學的轉換」當中一貫矣魂
的特徽。由於他們把人之所以不再能在他自己的本來的實在中活動歸咎於宗教的緣故，他們批評的?要對象是宗教。在十先世 紀，哲學被視作一種合理化的辦學，而這種宗教批判成為一種哲學批判。作為批評越越體與索悶「入」的運動的「人類學的還 原」是一種反對的立場。其打倒神學的否定的意間掩蔽了此還動兵有的積棍的特性，但「人類學的轉換」作為一種反對立場的
哲學的人類學
五(總
六九
U←古話可持社云云豆豆需吾吾吾詩譯吉 τ
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六(總
七
0)
事實對今天的人類學來說是極其重要約。
寶雞爾巴哈認定哲學為人類學(註八)。據他看來，人固定哲學的嚕一的對象。理想主義哲學者從越自然的最高原理出潑，
而由出心想推定存在。對理想主義者來說，「絕對理性」是一切所與的根源。但此「絕對理性」不過是抽象地把宗教上對神與對 1
世界創造的想像表示出來而已。神學與思辦的理想主義的差別在於前者的神是世外的人物，而後者把神改作一種非人物的精
神。科學看到的神是在「彼方」
QBEX
己的存在物或絕對物。理想主義哲學把此一彼方」帶問此世(巳
HEEZmv
作為人
的內在裁定。如此「神」成為理性本身的絕對性(〉言。戶口卅日
H 防止)。據寶雞爾巴恰恰看來，直到黑格爾的理想主義哲學要把「改
方」的裁定翻成「此世」的裁定。費雅爾巴哈恕進一步把這「此世」的絕對性撥進入類學中，因為一切思辯的述盟問替自入太身 。覺維爾巴啥不僅要將神學轉成「哲學)。在黑絡爾作為主詛闖出現的東西專質上仍為述詩，而消除抽象的規定意指解消人的「 就隔」。因為把神學的述語轉成強象的述語仍然意指「疏隔」的緣故。費將爾巴哈還要扭頭想主義哲學轉成為人類學(一註九) 。人是一切形而上學與思辯的述語的主盟問
(mztv
阿己，費雅爾巴哈的人類學是從理想主義批判瓷生的。
就內容的組定(切且已
BEEHM
聞)而言，費雅爾巴哈認為人是一種生涅的、感性的生物
9 人認識他白己與向界(註十)。意
識是為人所意識的存在，而不是脫離人的身體的存在的權能。寬恕主義的哲學應為人類學的鏡頭(已古
852
口。目。咱也
ω 忌。
同民兵丘。皂所錫束。「忠怒」與「存在
t 一的顛倒闋係應成為芷雄關係。「思想」與「存在」的倒錯關係應教訓周到「實在」
9
引向到人的身鏈的感性的實在。錯誤的意識可以歸咎於神學的牽連。在解除招.越性的過程中，過去被誤作為主盟闊的述詛閃現在
得到新的位置。如此，「人類學的轉誤」是反對隱蔽於哲學內的基督教的科學的立場。「人鐵學的轉挨」在批評攻擊以往的對 人的存在解釋中一表現了它的意義。
總活費維爾巴啥的思想
9
我們可以指出一二點甘甜本特色
••
第一，對抗以性的實在的「一精神規定性」(的仿古Smrg立白白仔立志
晶質雅爾巴哈提出作為身體的感怪物的具體地存在者的人(註十一)。身體性(廿丘FHHnFro叩門)是人的存在的根底。費將爾巴哈 把人歸繫於自然
9 而身體性(肉體性)的重要性是他的哲學中之要素之一，這賴要素後來為哲學的人類學與存在哲學研採納。
第一了人作為「一意識」的人是個體。他總是有意識地存在於人際關係裳。費雅爾巴哈提出的我、你闋係(註十三)對人來說是 有建設性的。在你、我闖闖係裹，人得到具體化。只有在這鬧鬧係寞，人才有真實的意識。我、你關係促使一人得到世界與惜訶德意識 。我你關係對自我經驗
(ω
且富寫正
mFE口也是有建設性的。布巴(氫-HHZZ志接受並發展這方闊的恩寺恕，使它成為「對話
約原則」(註卡一一一)。第一一
-9
費雅爾巴哈有意對抗者神學給人類學下定義)。由於還木能擺脫這種戶反對立場，費將爾巴哈思恕表
示了限界。他發展了一種抽象的人類學。追根究底地說，他看到的人是抽象的孤立的自然主義←的個鐘，或人類(伯母古巴巴 是不生存在文化、歷史、社會的關聯中的具體的人。一「入一與「入侵」成為新的宗教煌。
'
我們可以拿齊爾絡寄
2.
阿拉奈。它自己與費雅爾間已哈來比較。齊爾格哥也作了類似的
J 入類學的轉換，但始終站在墓督
教信仰的立場上，並不像費維爾巴哈把「歸原」當作是基督教信仰的解除。費將爾巴叫哨所作的歸原是太體論的。他把教越體還 原於實在的根底。神的存在述譜是人類的述話。神學的述語成為人的述語。但齊爾給哥所作的是解釋學的歸景。他探求一種存 在的
(2
凹泣
BNEC
解釋。神的超越的質在並波有被歸繫於人。對齊爾格寄來說，沒有客觀真理，也沒有基督教的察報真理
，而只有存在上
(2
凹泣呂立。
5
與主觀的人有闋的真理。因此，齊爾格哥也成了承認客觀真理的黑格爾的批評者(註十間)
。
齊繭附格哥的問題是解釋學的。他探究在此真海內的了解的可能使。與存在(怕也已
BN)
有闋的真理是實現，是從真理來了
怨自己的嘗試。「歸原」，對齊爾絡哥而言，意指
••
把基替教的客觀真理還原於那些一真理里面的叮能性。這種問題提出須要反
問到「存在」(開旦旦
SN)
，而也須要反問到萃替教的存在(何阿拉阱。自)。在這種返問中，齊爾絡哥修芷了理想主義的精神概
念。對痔爾格哥而言
9
人是存在墊高的、無限的精神(註十去)。也就是說
••
存在性與無限性的想定成了人類(學
V
的規定。黑
梅爾使對立成為高級的綜合。對齊爾格哥來說，黑梅爾忽視具體的們存在(別注
ωHBN)
，以便對針對立子以揚爽。岫商業統一只有
在抽象中、在還念中有成立之可能，在實際上對立永存。過去的哲學只探求普遍的問題或探交普遍的原則、農瑾或理念。齊爾 給哥認為
••
實際的人生問題總是實踐的個別的問題與存在的問題
(HWH
凹泣。
N 旦旦戶。可門CZOEm)。齊商絡萬只想要針對董事個別
的人與其所處的兵體的狀蔥。他認為
••
人處於一種辯證的狀態中，從此對立的狀態可以了解人問存在
o
理恕主義波有認清此辯
證就是人的原來的存在狀怠。
對馬克斯而言，馬克斯以前的「歸原」都是趨向人的恕傢內容的，而不是向若人的真實的狀況的歸原
0
馬克斯所關心的是
決定一意識的實在條件。他承認
••
費雅爾巴哈克服了理想主義哲學，但不替岡費辨爾巴啥的人類學的萃礎(註十六)。馬克斯的
人類學的論題乃是人的本來的實在的活動(註十七
V'
社會的關係使人成為人，人的本質就是一社會關係的產品。
馬克斯的人類學的轉授是一種實踐的歸原。他反對費神州爾巴哈所作的「理論的歸原」。因為「頭論的歸原~」木能解釋人的
意識與實在的關聯，它不能說閻明人的實際的「疏隔」。因此，馬克斯給歸原華礎以新的規定。對抗著寶路爾巴哈，馬克斯認為 人的原來的資在，不能從人的抽象的種類(的且什
SS(
註十八)，也不能從人的感性、自身權的存在的抽象(註十九
v'
字以
了解
9zm
川片有在社會約
lia
歷史的世界中，才能予以把握。費雅爾巴哈從頭論的方面來把握惑性，馬克斯知要從實踐的活動中刀
面來把握人。對馬克斯來說，「行動」不是莽希特與黑格爾所指的一種意識的芳式，而是存在於社會的
1!歷史的達給中。人
處於具體的歷史與經濟條件之下。人是客觀地再造般的可能性的活動的、感性的生物(注三十)。實踐的世界關保也是理論的 世界關係的基礎。人的意識就是意識的活動。意識不能脫離實踐。
哲學的人類學
七(總
七
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七
-￿
\J
馬克斯也從人與動物的比較來理解人。因為有意識的生活行動，人與動物的生活行動不同。動物與其生命活動令所為一。
但人可使他的生命活動成為他的意欲與意識的對象。他自己的生命是他的對象。人是想像、理念等的創造者。實在的人為其生­ 產力與相應的「交通)(〈
0
美各志的發展所組定。意識總是一被意識者的存在」
SSE
司已串門。ω巴尼
0
人的存在是他的
實在的生命道程。人發展了物質的生產與物質的「交通」作為人的實在，而隨著此實在的改變，人的思想與思熟瓷品也會改變
(註二十一
)c
函此，馬克斯說「不是意識巍出品生活(生命
u
，而是生活鐵定意識」(詩二十三)。
後來，為克斯以基從詛咒上層結構的醫式來說明此意識與其理被形式的現實的損失控。意殺本是內在於一社會消想的景議，話
是基礎
ilt
說念形態的反映。觀念形態可以歸原於其社會的
!l
歷史的基礎。因為馬克斯給憲議與存在帥闊係以實在的扣押
J 茫，
他重組對社會的||隘史的狀態的分析。馬克斯認為此狀殼的特徵即
••
人在費太主義內你他的「工作」(〉HrE己就隔了。
馬克斯要批判地分析人約實際的狀態。他的哲學，美否妥當另當別論，但詞是一種批判(註三十一一一)。對馬克斯而言
9
只叫到頭
想主義的改變鮮釋(白自由早已習。芯片古自
V(
註二十四
V
不會導致人的關係的故變。哲學必須變成「革命的管踐」。
尼采也發展了一種批判哲學。藉此批判，他一方面要打倒西方基督教傳統的價值定立，另一方商要促成熟的人類。尼采也
作了人類學的歸原，而極力批判羞督教的文化與道德。如費雅爾巴哈與馬克斯，尼采取站在反辦學的文場。文如費瞬間附巳哈與 齊爾格苔，尼采也極烈反對黑格爾。從尼采看來，費赫爾巴哈與烏有新沌者了解無神論的結果(設二十
}1)
。尼采所說的「淋
巴死」(註二十六)-說意指現在沒有了真理與生命價值的指針。自終被誤認為對的世界一被廢去之役，對歐墓礎問題還沒有答 泉。從尼采看來，費雅爾巴哈與馬克斯把此作世界指針問題的蒸礎問題仍然看得太浮淺。尼采要使一切存在問題成為價值問題 。探問人的本質，不僅是探問他的存在(印巴皂，而且是探問使此存在所以成為存在的特點，探問什麼東高使存在成為有價值 。探問人的本質乃是探閑人的價值。
尼采作了兩種嘗試性的同答。第一問答即他的對傳統人類學的批判作為基督教的生活形式的解除。這積還原不僅是新的解
釋、改變綠釋的問題，並且是對過去的價值評估作重新評估
(dgd
有 Eg
出抽〕的問題。過去錯誤的解釋在於
••
要使人還原於木
來的某種固定的性質。尼采認為生命即本能街動的意志，也即「權力意志
1)(4
司告。
NC
吋
FHmnEHV(註二十七)。權力意志是
存在的原理，是世界過程的基礎與原動力。它不僅食指生命意志，也蓋棺增高生命的意志。尼采的第一一問答即在於此。當尼采 提到把傳統移問到人的性質作為第一步驟時，此性質不意指自然科學上問定的州市門在怪，而景也阿帶著末來可能性的歷史的透視畫 。尼采說:「人是還沒有固定的動物」(註二十八〕。我們還不能穩定人是仆窟。人是形成「超人」的「過渡」、成為「超人 」的「橋樑」(註二十九)。當他形成峙，當他創造新價值峙，他才算是仟窟。人是權力意志的無限的歷史的問活動。
尼采作了一種人類學的歸康。人在宇宙不再佔有顯著優越的地位。人屬於自然
o
尼采否定了傳統的身闖入規定附精神(改
一 一………一一一一( 一
一…一一一一
自由)與自然的二元論。精神的現象被歸原成為街動或身體的特徵作為生命的現象。入的生存芳交然何?人是，如前所說，還 沒確定的動鈞。也就是說，人的未來的可能使無窮。人是能對他的存在給予意義的創造者。姦督教把入限制於某種問定的世界 里。此種世界被破壞之後，我們就可對人的存在作軒然限的解釋。創造的存在的可能性
9
無限地能給予意義的可能怪，使人附存
在成為一種懿造與破壞的逕動。為了生命的發展可能校，生命必須成為自由。用來所握的欖枝都熱特拉(NmEH甘臣立志就是 「過渡」、「橋樑」的人。對尼采而言，生命道動乃是歷史展范與人的可能性。
人類學的轉挨是說代的哲學的人類學的發端。它所發生的作用中有一位一特被位特提出。在上述壞，梅爾翠柏
M 主義之役的
-T
先
世紀的教學一裊
y
我們看到超越性的世界解釋被轉成一種人類學的解釋。人要從人自己，而不是從「神」、無對精神、理念等來
了解入。雖然在內容方面有一你不筒，上述思恕家所作的人類學的歸療都根據同一問式進行
0
人的精神的非有一被歸繫於在他存在
中的一種對立。他們在作為實在的存在中，建立了意識依賴存在的頭論。在內容方面，你們並本是追問占有其間點。你們所作前歸 原越向
J 古人的自然主義的、經驗的基礎。當然，向者自然主義的基礎的歸原
9
受到了一自然科學的人類學」興起的支持。但這
表所謂「自然」
9
對他們來說，是歷史的、動力的
o
撤閱費難爾巴哈與齊爾格里可不談，馬克斯的一就命」與尼采的「尚采確定
的人」都是如此。在十九世紀發生的人類學的歸原表現
7
一種實踐的、人木帥目前完立的意義。不論文立論是芥
Tr
雄，第幣值
得我們注意。
一、二十世紀初的哲學與哲學的人類學的問題
人類學的轉換是皮影而上學的工挖一種反對的立場。它與它所要鬥勻的彩而
L 九學聽講訊地建抖的若。它解放一
1 人類學的關野，
而在此解放中成為現代的哲學的人類學的展史前提。現在的人類學縫績
7
十九何紀的主題，但木站在反對熱而上學的們占立場土立
誦。現代的哲學的人類學的起步與發展，還受到研究有關人的科學的發達自(十九問紀有學所處的特殃狀峙煦的制影響。就科學中力面 而言，尤其是生物學在探究人的科學中佔有領導的地位。難怪生物學的出譚甫點，在認勒(計﹒叩門
ZEHU
、若對斯那
(FEmi
mEZV與絡林
(kp
﹒的
OFZS
的思想裳，扮演了重要的角色。他們的中心恩格是人與動物的比較。除了生物學之外，佛格伊
特
QE
早已派的心理學，入種學
(MW
卅日屋。古巴
ov
與社會學等也開始作人類學的論述。就哲學方面而言，與自然科學及精神科
學有密切關係的新康德主義(詮三十)，兩方反對實證主義，修改了先聽哲學
o
何新康德主義與駕照主義者密切瓷蓮。在三十世
紀初，在哲學方面引起了類似十九世紀初的狀態，而新康德主義受到生命哲學家狄爾泰們還﹒
Ezra)
與格拉克(?阿卅日的間。
m
v
的激烈的批評。在方法方面，說塞爾(屑于囡囡ERHV的現象學牽涉到哲學的人類學的前提。我們知道，胡寒薇山的影響了存
在哲學。他也反對新康德主義。尤其是此反對立場，對哲學的人類學的們開端來說，極為電耍。
哲學詢人類學
九〈總
七一二)教育研究前集到
第十四輯
-0(
絲
七四
U
就立場與課題而言，現代的哲學的
λ
類學的特色在一於
••
它不是持學的}種特殊題日前與其和遷回平佇岩，而是農機學諦。
、這種地位，在十九世紀早被惜一捕者，而不是在二十世紀突然被建立起來。現代的哲學的人類學，自始就木荐是形而上學批判與 神學批判。它離鬧了形而上學批判的立場，而放開了十九世紀所完成的結果。如怒了解其出發點，則須把它放噎於二十世紀的 哲學的整但運動中，加以觀察。現代的哲學的人類學屬於此運動。在探究哲學的人激戰爭能取得…那積顯著的地悅之後，我們才能 騎自哲學的人類學何以能在德國佔據這種地仗。
二十世紀產生的哲學的人類學是從新康德主義對先驗哲學的改變而發展的(設一一一十一
u
。在拆閱驗中，我們也必須提出胡
塞爾的現象學來。不過，胡奎爾後來接近先驗哲學。但他成了謝韌的人類學的出發點。問案爾反對哲學的認識所有的建設恆的 出發點，而認為哲學必須建投新的基礎。哲學必須返回到物.本身去、返閥割木來的現象里去。物是我們的黨議所看到的「所與」 '是「所鹿三。這「所與」即現象。哲學不能在科學土著芋，而必須悶頭探悶。對抗且有新康德主義的教導出來的出發點﹒胡寒爾認 為，意識上的「前與」必氛透過記述的方法，在直觀約「所與」中，得到解閻明才行。現象是意識土的「所自己。哲學乃是在意識 作用與意識體驗的芳函，對意識生活的研究。意識總是「占有意的」(佇立口已。
gc
。因有便對象成為現象的作用，意識才有其
對象。感覺行為與在此行為內出現的東西有相互的關係。胡黨爾要問到「意識」。此意識並木盡於作為先驗的主髓，而意識終驗 出現於其中
o 胡塞爾的先驗哲學的題日就是一種先殼的經驗(吋
HmBEESSZHW
門甘冒
gm)
的領域，只研究獨立於經驗之外的
純粹的一所與」
9
而在研究中撤隱對經驗世界的實在預定或實在信仰一小談。為了先驗哲學，胡寒爾要求經驗的一種獨特的芳
4 月。
這種方法上的要求，從意識與透過此意識給與的經驗方式，使新的哲學的研究成為可能。對頭象的揖眾說，探究景識的存在
方式是有建設性的。意識的存在學你是作為意識行為的木能被對象化的中心的「人一。在針意識仟為宙間，對象的東西來到「意 識」。胡鑫諒的思想引起了別人探究胡裝爾沒有反省到的意識的存在(的民自)。從海德格看來，存在應者經驗的規定怪。在對 胡室繭的批評中，我們可看到，要把先驗主體帶開叫到本體論的關聯的想法。擱斜對意識概念子以其油田拘一規定的
F 音問顯而易見。現
代的軒同學的人類學也屬於這種關聯中。先驗的哲學使意識變成空虛;發們應當用「人」來填漪它。生命苦興站在相似的立場， 也反對「意識」的空虛叭概念，而提出生命防菜礎概念。被狄爾泰(者
-ErFa
〕清來，精神是人的自救實現的精神，為了
解的可能性所裁定。
哲學的人類學知恕在出發點土作為意識哲學的具體化，則須把人的問然的相規定佐採納矜它許概念里，斗
KR
找出人的具體的
主觀佳作為眉目，而此人有身體與精神。
哲學的人類學探求中有關人的廣泛的、基本的知識。它探究人前某礎規定，也即課間圳人如基礎條件。其問題提出的財機與意
義關係著人的自我了解，也與意義問題有關。它針對若有關人的知識的一統一，人的太賀，與人存在的意義。科學的論題能不能 解決這些問題?上述哲學的人類學的立一種基木問題
••
有蹋人知識的綜合、人的太贊問題與人生命的們意義問題，是屬於呀學問題
提出向結構內，但似乎不足於成為哲學藉此別於其他科學的問題。現代的
λ
類學的科學各自以自己的芳法努努於一種終今附關
心心的建立。它們想把自己的特別的貢獻作為對人的「本質問題」的貢獻。在個別的科學裹，授們可以著對這種解答人怕木質問 題的嘗試，也可看到各知識被科學總合起來，以回答入的家贊問題的情形。但科學無法解答人的生命的意義問題。有下一部份 ，我們芳察，謝
-h 制、並自動熱那與梅林的思想是否給哲學的人類學以明確的們概念。他們都屬於三親生物學的們關聯。他們所攘的們將
題乃是
••
「人類在字福的特碌地位」'「有機物的階梯一與「人的生物性質」等問題。
四、現代的
「哲學的人類學」
的主妥立場
叮叮阿勒(去
-m
口 FOHE)
研討人在宇宙內的特殊地位鬥註三十二)，而從人對自然與物所佔者的位置，提出人的木質規定
Q
甜甜翰的人的本質裁定，從其出發點來看，是形而上學的。在另一芳面，劉勒封採約
7
生物學的思想，叮抹煞叮以經驗地斜拉物方
面柏拉致人的本質裁定。他以為，從植物到人的生命形式中，有一種「生命街動」
(ForEaSEm)
文配著。因為謝勒不想在
生命(生活)力的領域里找到人與其他生物一小周之處，他相信，入本是「生命」的}種新的或筒的階役，而言張
••
雖然人也有
生命力的領域，但構成人的原則，
Et 一與生命芳的領域相對茫的「精神」仇的立丘〕(註三十三)。精神是不能還原的人的規定
，是表示人優於他物的特質。精神的基本競完是包含於人(格)的規定內的。精神也現於一佇動中心」
(KHENOE
丹 HZS)(
註
三十悶
v
，而此行動中心即有有限生命的人。
對於精神，謝勒首先予以否定的定義。他說，精神不是育機地逕粘著的實時間的、投衛的智黨(註三十
-1)
。這智慧並一小是
存在地?有機地連粘著的某種知議。精神是能對本質與存在(由目的拘戶口
)77
以分闋的能力(註一二十六)。它能對實在與街勸說
「不」字(註一二十七)。作為精神的生物的人，不緊追於環境(白白毛
OF
間各自《
-8)
，不給遠於街動(片片悶。廿隅。廿眉目已。口)。精
神叮以不受環境的制約。它的環境是自由的，它的世界是關放的(一小美固定的)。因為能擺脫街動的瞬間匆，它有它的世界。精神 是「有機的解放性」(。門
mgg
口穹
MW 丘吉且呂
EZ)
，「存在的自治」
(HN
旦旦呂立。口。
kp
丘。口。
5
門。)。作為精神的人之
所以有「世界開放性」
(4
〈丘吉降。己已己(註三十八)，是由於他有}此一一特敏，如能擺脫個人的主制刷廠塾，而只根據事物存
在木身而決定的「客觀經」(就物論物恆的問甘戶戶口廿押。芹)(註三十九)。這種「客觀性」只有透過精神的「對象化能治」們 〈
R
問他問。口的
ggιznE
口闊的
EmFZE
叫什)才能逢生。「對象化能刃」就是使所與成為對象，而且也使人自己成僑對象的能訂。
這種能力與胡申韋爾表示的意識的基本裁定有關遠。黨領能得到知識，能籍著節例感覺世界的狀憶與構呻伯格式。換言之，煮議能 何對本質諒議。但是，精神木身、人的佇為中心，是木能被作為對象的。精神只在叫你實佇(執佇〈己
-NC
間);只在於解除物約
甜酸擎的入類學
總
七五
U實在性絡(司已忘
nrmHZnF
舟共丹叩門已叩門口戶口管)
的(註茵卡)。
據謝點相看來，精神與街動是一小能相互歸繫的和兩種原則。它們在本權論
rfh
相對立。謝勒並不隔問針雨岩，而相抖抖恍其緊張的們秩
序誅列中子以把握。統精神與街動相互的滲透，謝勒看到了人的課題與木質規定。謝勒從入的精神規定性把人的故經驗的怪贊 別導出來。如果精神在根本上別於一切白然，那由問我們必須發問
••
它的存在的很源是仟麼?作為精神生物的人是優於自然世界
的生物。由於從自然與世界方面木能解釋精神的相規定(由自立
ESZE
間)，精神的裁定便成為形而土學，、必然地被歸拇指於一種
絕對的東西(註四十三。因此，訝勒雖由生物學的出發點來導致人的規定，但木能俊生物學來持憫人的太贊。對他來說，人 並不是作為自然物而具有特徵，而只有挺起經驗的方面才能解釋人。
謝勒的人類學是形而上學的人類學，但帶者終形而士學到人類學的過渡性絡。精神是表示人的特質，是拉越自然的東商。
但精神是自然之外的原則，而這形而土學的原則並沒有消除人的自然規定怪。謝勒裴謊的原則的一一元性導致一積泠籠統
A 門統一的
二元主義。因為人的二元性沒被完肢，說勒只仔把雙重規定性歸牌號於一種斜對的理由。也就是說二元憊的忽覺血統)性的缺乏 j
逼使謝勒進入形而上學的領域。
甜甜勒不顧慮競定的統一性的問問題。還是他的最六的缺點。他只說出了人的特別的能力，但並波有找出規定人的統一結構。
精神與街動的組定所表示的階級秩序，暗示了統一性的缺少。站在傳統的哲學的才一場，劉勒要探決人的太贊，根據階級關
4 月
n
mgho
且也穹白白)討論表現人的特徵的能力。其實，謝勒所提出的，一小過是對於把人視作聽性動物的們看法，稍加改變的看法。
儘管他的恕法有缺點，有些特點令人值得注意
••
如生物學的出帶點，有芳法的人與動物的比較，在人的惜泉佇為
(4
司丘吉
EHHI
丘克出〕方面精神所有的決定性等，都影響了以役的有關「哲學的人類學」的思想。對謝韌的批評，可以簡括於一一一點
••
形而土
學的預定必氛除闕，人的統一一祈禱的問題非提出不可，人類學對在一物學的出發點在哲學內的位置價值，必須有一阿間隙。叫你還比一一 方面，警勒斯那(民﹒
HUHEEE
〉郎(梅林
(kr
﹒的各
-EV
就批評謝韌。在克服謝勒思想時，他們對於他的沒有結合統一的三元
的出發點予以解涂，並且提出一種新的出發點來。謝韌的人類學並不知指前述兩積原則如何相互附屬排列。要能突悶排列狀況 ，則須放棄二元性而表明一種統一結構。因此，這種結構的裘闕，就是普勒斯那與扭扭林的課題。
到了盤問勒斯那，在哲學的人類學方悶，才提山的了在形而
E
學土自立的、有劍貝的構概與典型的問題。前陪他在一九三八年
出版的第一版「有機物的階層」沒能影響當時的哲學界。其原因在於
••
他是猶太人，他的著作過於深奧而使人木易
7
解，新興
的存在哲學使他的思想鰻沒不彰。並丘，當「哲學的人類學)受到注意時，舞台的光彩首先糞於格林，而導勒斯那封殺擠到梭 A
口。
教育研究研集到
第十四輯
r 、
經 t
七六
U
，只在於對生命的否定。精神只能誘導與昇華街動方量，在資際
1(
是軒然能
洛德絡(宮﹒出且已為個
RU
把人的存在
2
旦回〕放置於生命概念之前，認為生命的概念只能給人的存在予以了解(詩四十
一一)。普勒斯那有意地對抗者洛德格而主張
••
如想把人作為有機的而予以了解，則必須對那生動的東西(已告們
oto
早已峙。
)77
以親定。他說
••
「盟為人是在有機物的階梯上最發達的生物，因為人是最晚得到他現在前木贊形式的生物，因為一切人的精神
的生命表現基於人的身體的特性，所以人類學必須建立於一種生鈞學的基礎上」(詮悶十一一一)。對替綺斯那來說，一哲學的生 鈞學」或「有機物的哲學一是「哲學的人類學」的先決條仟
Q
「哲學的入類屆己的成立，有賴於對生命的事實的詢委，囡此有
機自然的問題非提出來不可。如想了解在特殊的有機(器官)型式的人，則須知道生命的基木性格是仟窟。人與動物的比較是 不侈的。我們領要更為廣泛的出發點。在哲學的、生物學的肉還中，我們應當把握精神科學與肉然科學一前兩方面。土述科學與 存在方面都是人的存在形式的廣泛的領域們註四十四)。哲學的人類學在科學的題目範圍之內不能符到發展。它必須紹到人所 有的科學之前的經驗
(HWHEdqE
玄的
mognFAE
口 FOHW
且各門口口問)。人經驗到自己，作為人怒的生命統一德心。白。但已。
FωFEZ
宮
FO
戶什)們註囚寸五)，作為一一種心頭、生理、精神上不分化的生命統一體。因此，許們須要探求生命的墓，本此間絡。
在普勒斯都的哲學的人類學中，有一兩種基本觀點是都為重要的
••
人類學不能忽觀人的問然的與臣服吏的規定(由
2
已由自己
1
討問)。人的實現形式存見於此兩方函。如能將兩者溯源於某種問定的基本位置，則可能結合統一兩者。為求得可能的結
A 門統一
，則須鬧到一間者之後頭，對著精神或自然科學的方面，接致一種中女的地癖，造且在此中立的付宮內，探究人的特質。作為人 類學的哲學必須但到上閱兩方面的背後。因為人作為生命主權是一種人格的們就一，而在對稜人榕的統一內，那兩種芳前還沒分 開來。
根據這種罔顧約間題，透過上述一一元性之前的生命經驗的關聯，帶勒斯都找到了探討人的生命芳式構造的出檢點
0
位約七
閑著作約主要部分討論了生物的主要規定。每一生物在其特有的滾峙峙中佑有某種付置。等勒斯那把「生合」視作「位單旦控」們 句。也已
g
巴拉悶。什
U
，而一予以把握。「位置性」的概念在盤問勒斯那的思想中有著決定性的意義。根據「仗置性」的概念，斜著
中心徑為呂立已
ZS
己、一歸繫性
(MNEonEOND
間。忌。芹)、與對立性
QB
丘丘丘吉且也約範疇，可以了終人的地位，而人的
自然規定與歷史裁定也可因此得到了解。
人在環境的位置與動物不同。動物生活於一種函定的
V 中點，但木能體驗對中心。它的生活進佇將與環境的們屑一時出。它就
是中一心，所以波有中心的存在
0
人則生活於離心的位置。因人，有可能性，對此中心可加以反省，伯龍枷時間閃動物生活的中心。入
並沒有與動物在本質上不同的組織形式，但具有動物所被占有的東西。他可與自己發生關係
0
人能外開他自己與他的模驗。人能
脫離中心，而能解除那位一動物由于中心的位置而有約此時此地的「直接住」。對人來說，波有直接糙，波有自然被
o
動物是肉
鍾的，人甚於此。他知道他的雙重規定性。人可能沈溺於肉體性里，但他知惜自然仟磨。所以對人來說，況有動物所有的自然約
哲學的人類學
七七)
總教育研究研集河
第十四輯
一囚一門給一七入)
環境。雖然人生活於此時此地，他也能超越
ι 此時扎扎地而生活。在世表悶假宙間，人也-一咱這一輔相雙兩性。如隔動物
9
人也有自然環境
(HHB
者已己，但他也有世界
(4
司已什
V
。人在祂的還境與世界中，從東不是直接約。
那崖人，有何種特徵以便對付他的處境?誓勒斯那說:「人怎樣應付這種生活情況?人如何實令其離心的位琶?人的存在必
領具有何種特徵?」
n 詮四十六)。您那雙重規定中，普勒斯那導出三種人類的基本法則來，向然的蓋新法郎、經過媒介的責
接恆的法則、與空恕的位置的法則。這是有使人得到均衡的一三種辯證的三岔背反。「作無甜耐心被紹給
7
的生物，人須禿的把自己
造成為他已經是的東西」
n 詮悶十七
u
。在實現中，人的生命了梧桐叮能。但人須自己創造他生於其下的條伴。換句話說，入須
創造文化，而他在文化里對難詮的狀態予以平衡。人的本性就是文化!人們不咬定狀慧在文化中成無安定。由於人的離心的位 置，人知道了當為與存在的區別。但是，人也須在文化世界里先劍造他的
F
文撐。
要之，普勒斯那的人類學建立於生物學的出發點，要給人的位青的離心懷乘車對關人的歷史，與文化的存在。他把問然與精渦
，身鐘性(們已廿戶戶口
rropv
和自我存在白己
σ 丘串戶口)說作為辮殼上的統一，而子以把握。如此，且有的斯那解決了人的存在的
兩面性的向題。雄心的位置保留了與動物的存在修式的關聯。人的種族史的開阿聯也得保智，而苦勒斯部木必們賴對韌的那種「 誘導鎧論」
(0
月才又戶。吾吾
gHMO)
。普勒斯那罔到生命的「位最佳」土問避兔謝勒的三元論。並自動斯那徒生命的基本魂象來
了解說絨的精神裁定性，所以木必定上形而上學之路。
拉回勒斯那從生物學的
li
畫面思想導致特殊的人生形式。但是，人的生命形式的反省體哀。
2
且是
EU
不能像普勒
斯那所您得自有機物的階涕，而只能給人自己得到說明。生命與其基本特徵得自「反省原則」
Lm
此「反省原則」
9
只能很入
自己，決不能從有機物的階梯被迫可引出來。我們只能從入自己來說閻明人。我們只能給人自己夾鬧鬧明人的本來的特贊。因此，梅 林認為
••
有關人的題目必須從人的方茵來發展。
3
格杯比普勒斯那更加把人甜捐給哲學揭開。梅林廿世否把難泌的投田間恆的設法視作揖何形而土學的設法。他反對普稍加斯都的那種
哲學
li
生物學的人類學的基礎。如替勒斯那一樣，梅林使人類學避免形而下學的色彩，並把
λ
類學限制鴛經驗科學的人頭學
。他也探求一種統一的結構法則。而在此法別內，身體與精神應當成為功能土約統一。但格林的問題提出是超越人與動物的比 較的。他認為，人與動物的比較雖有說咱們償績，但沒有建設性的價倍。累積此終雖訂能，但入的母一命務式木能終動物的生命形 式被引導出來(註四十八)。據他看來，人是一種一次性的、自然的特別設計兮。且
OBEZCHh)(
詩四十先
vo
對個別的特
徵來說，人與動物的比較有發現、開發(目。旦前已
mnF)
的價值。但是有關在整個體系的功能與其導別的問問題，決木一句出項於
出發點。人是自然的特殊設計，而
λ
然入自已可以了解人。在伊預盟成立下，我柯木訂由主(領越性、
HHSmNE
且
mRNV
導致，或
自下
(λiis
動物)導致對人的特質的了解。格林認為，談論人的特質時，生物的翻開察木一川只注告，其身體肉井雨，
-m
應該闖闖意
生物何以能生存，到底用那種手段或方法
-m
街到生存的問題。因此人類學的、笙物學的閑適應當探討人的生存條件(註主十
V
。絡絲一所提的生物學的問題，也郎對人的生存條件的探求，牽涉到人的精神能力的問題。一
前面說過，梅林認為
••
人與動物的比較有發現的、開發的功能。人不能從動物的生存條伴殺了窮。但配比較叮以表示人們
面的重要的東西。人與動物的比較結果表示
••
人是一種「缺乏動物」
hp
門 BD
峙。言
EEU(
註去十一)。與動物比起來，人在
形態學上是不順應的，原始的'，不能貧乏，設有自然的保護。對格林來說，這積形熊學的規定(由
2
立
EEC
自由
U
，就是人的
閱始狀態。這種比較表示
••
如人的組織是與動物的相間，則人不能為生。所以，人無完全不同於動物的構造法則所支斑。
對著上述缺乏狀態的消極的原則，格林提出「行動」門出自己自由
mu
的積極的競則。格林認為
••
只有作為佇動的、創造文一
化的生物，人才能被了解。人是行動的生物(註五十二
u
。因為人能行動，人在缺乏情況下能生存。在缺乏情況下，人能創譴
工兵(手段
v'
利用工具，而成為生存可能。人的世界開放性的觀念，如前所述
9
姨說物所提出，現無終林所強認與恥扶貧。人
的缺乏狀態
-K
表示人的一-世界開放使」
(4
呵。
HSRO
忌。古)。但世界關放役，對入而言，是一積負拉(即立自卑
gmv(
註主
hi
--一)。因為人的不順應位意昧著外界的「刺激氾濫」(註主十四)。點劫於自己付能先與活動，人必須自己安消除店用拉。也就 是說，人必領透過自己的一能力與活動固定自己或形成自己戶並且相他怕存在的貧乏終伴改是成能維持他生命的條伴。所以人創 造了作為生存條件的文化。對人來說，文化有一發生荐條件的功能。因此可以說
••
入自生為一女花生物。
綜觀以上所說，在觀察入的芳函，給林反對形而上學的導別法與幼稚的管霞，吏的
U 撫廖亦法，因為人只能給人自己秒了解。對
抗看普勒斯茄，格林把對自然的關係限制於發現、開展的比較
(EZZm
丹凹的
nrz
〈魚缸。甘冒)。對給林來說，入獄學、生物學
的問題在於探求生物籍以維持生命的經驗條伴。探求此生存條件即是探索入無以生存的龍力與成就的關聯。只者在裳明此生存 條件的功能中，有關人的統一的、全體的看法才能被發展。
不用說，格林的出發點是有力的。他在別人泊位看到的關聯中看到了貢婪的現象。面對具有表翠木闊的芳面與能芳的人，位
能提出統一的對人的看法。抖柏林能使人的生活(生命
V
能力與人的身體的出發情況發生關係。熱此，給林格開身體與精神的構
造關聯。他提出了均衡身體與精神的三種構造的、功能的出發點，而木致於採放松自持續來解釋精神的立場。如此'格林抽出墓於 生物學的出發點來解釋人的特殊地位。
但是，給林的論說令人發生凝柄，掛怕林的人類學苛否被視作明同志土體的對人倘若法?在人類學中，見命維持的出路
m 點是木是
唯一可能的生物學上的出發點?
給林把人的高度的精神的能力歸繫於人的維持生存的任務，因而談論人的快芝狀態。給林的出蹲點
••
要給人的生命維持來
了解人，婆從功能上來教察人，是芷確的。他那把凳個人的業續建立於此功能系統芝內的們看法，也是一正確的。筒題就是
••
唔唔稜
哲學的人類學
一五門總
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一六門組
八
OL
劫能對人有何重要性。終林把他的出發點說作為籠統的對人的解釋，過一伽份誇張了此出發點。格林對人的一切成就的功能關聯 ，包括其與生存維持的關係予以解釋。位把他的出發點當作對人的一種總括的解釋。松林的限果存在於此。事實上，他並按月才 對人作全部的解釋或對人的本居民主有所臨時述。有關生命維持的方面，不過是功能的問題。有關需言、倫理、艾化等許食品需問題， 決不會因此得到答案。這些閑適應該是屬於「哲學的人類學」的題宮。一冉說，對哲學的大類學而言，入的能
4 月與人前往合維持
並不是唯一的，也不是主要的題目。哲學的人類學要注意的是，生命(生活)的意持實現與意義解釋，以持對人們歷史性的解 釋。哲學的人類學因人的自我解釋的需要而產生。人的生命(生活〕誤諸於人的任務是仟麼?格林的余種是「生命維持」。如 此，不但在方法方面，格林思想的內容也是狹榷的。對哲學的人類學來說，給林的生物學的出發點太狹程中之明問題。按們無法 從此出發點來解釋
••
哲學的人類學是什窟，能達成仟廢。他所討論的題目，必須超出人作無維持生表者而且被
h 規定的問題才行。
同顧與展望
就有關人的學設理論的哲學的人類學而論，我們可以找出邱鐘可能性。們在哲學體系內，人們問題雖木教學獨立論，但突
現於稜合的投泣宙間。這種人類學可咱們為「包溜的人類學)。。哲學上唔唔』耍的有關人的扭扭論，可以被綜合刮到勞而成無哲學的特殊 部分的學煌。這種學鐘在哲學的其他的題目之內被建交發展。在這里，哲學的人續舉是作為「特祿的學理」。的哲學的人類的學 可被說為取代其他過去的哲學的基礎學理(如傳統的本體論
V
的哲學的基礎學躍。在這裳，哲學的人類學娃作為翠礎學彈的哲
學的人類學。倒哲學的人類學可成為歸闖出於人類學的哲學的全體題目。在這一一裳，哲學的
λ
數學是作為
λ
類學的哲學。就第一與
第二叫能性而言，人的向遇一被揚棄於廣泛的哲學的理論肉。就第一一一與第四種可能體而且言，人們問題對哲學師問題接出是根本的 。哲學的人類學的名稱的意義，我們司在上述第一到第四種可能性之的錢出來。在虎四種可能性中，我們也可以把各靄人類學 的努力表示出來。第三段(第四種可能性，現在仍有特別的實要怪。唔泊爾積人類緝毒表現了作無新的向題彩我的們哲學的人類學的特 緣性格。當然，第三與第四種可能性的排列順序木是沒有前提的。它的根源在於費雅爾巴哈、自間有薪、齊爾給哥與照采響，在 前 3 月 1 ，梅爾以後的哲學中一所表現的「人類學的轉換」。
要想了游人的意間，如前論述的，是具有悠久的傳統。在過去，人要給麟、從頭然來，解釋人。現代的哲學
λ
類學，相間祖祖丁
十九世紀的人類學的轉挨，使人的本質的問題成為中心的題日，提且給新的角昨日子以考察。這椅芳察開然是受到自然科學的影 響。尤其是生物學的潑皮改變了人類學的概角，而使人終生物學、終動物的中力向來了解人。今天教們單明知要縫人來了解人的努 力。但是我們不能從人的生物的、自然問方面來把握人的太贊
0
人閃出生所處的生活也提木是向然，而是文化。女似是入的自
我形成、人之所以能成為人的條件。只有在文化中，人才能認識自己
o
哲學的人類學的自帶點押的須在太贊
LL
取向人的女但總檢
才行。在諺宙間存在看哲學的文化人類學發展的扣一叫能與需要。 }… MJhu
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此一一場開弘一九烏拉拉話說話告訴恥的髓，人在於武器，說:的相互
影響的
λ
際誡人世闊係由形成自己。
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請參但有
••
崑
-HWCFO待她已草草。『戶。自血富足Baorop崗血肉。
5月間也SU
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十五、對抗議黑梅爾，齊爾格哥提出三種對立
••
錄限寫有限;客觀
F 的理控與主觀的存在
J
抽象、管逸的概念與共鐘，個人的實在。此三種對立知法
解除或統一。後者只能在典、前者的對立中且有現自己。請看戶.。"穹MorH
山 EESN可HMZg
旬 Eo--4aHSH扭曲曲的
-u
品﹒
十六、童一鼠"信仰誇叮叮EHVEOFmor吋』陶醉
8"
宵品-4.的-HShHmE丹"的ZHH管其它詔"的-M間已
十七、寫完惜別忽略或忘卸
••
在遐想主義的哲學哀，「行動」門囡"p
仇 HOHPU(如在菲希特U皮一「工作」司KF付甘旦時切而如在黑格爾U早已被當作是人
的基本規定。
十八、請參看?"﹒。﹒的但這 十九、請參看mrm.o.的-S申 二十、請參且梧州rp。.的﹒凹4個自﹒ 廿一、請參看FP.o.∞-R申 廿二、請參看FFO﹒∞-N
阱咀
廿一一一、為克荷蘭翔的思想裳，人心培學的敘述與其批判的功能不可分。馬克斯的哲學可設是一種「批判哲血芒。因為馬克紛以後的社會關係看太改變
，他的分析很多不能被轉用於今天的投態。在這裳，我們吋注意的免哲學與批判的藍耍的關聯，而不是為克斯約革命遐論。
廿四、馬克所認為遐想主義的哲學家對世界只作各種不同約解縛。但其解釋僅也於解釋，
Tm
捷使世界有研改變。車耍的是，要去改變世界。說參看
m-m.o.的﹒自AFH
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Philosophical Anthropology
Cheng Chung-hsin
Abstract
Philosophical anthropology is a typical German thought and one of
the main contemporary philosophical movements. This writer att-
empts in thisarticle to lay bare the special problem and background
of the philosophical anthropology in Germa 且y.
The first part deals with the tradition of philosophy from the anti-
que to the 19th century. A short historical survey reveals that the
anthropological question is always implicit. not as central theme,
in other philosophical themes. i.e. in the metaphysical questions.
The survey also shows that the philosophy of consciousness advoca-
ted by Descartes and developed by the modern i吐ealism is pri在ari­
11' the possibility of the anthropology-centered activity
philosophers in the 19th c巴 ηtury.
The second part presents the chief problem in the anthropological
turn rrade by Feuerbach. Marx. Kierkegaard an凸 Nietzsche in the
19th century. They shared in the campaign against religion, me <
taphysics or idealis 凹. bnt in divergent ways. They repudiated
every attempt to specify the essence of rran by deriving his
teriaI from transcendence and reduced n:an to a hurr,an reality. They
deverged. however, in viεwsof what the reality was.
The third part relates that the philosophy of the 19th century is
a historical presupposition of the anthropologic 且I philosophers
the 20th century_ Philo弓ophical anthropology aPpears now as
mental discipline and anthropological 1=hilosophy. The phi
continue. without confrontation with metaphysics, the leading
of the 19th century and develop a do~trine of philosophical
ology under the influence of the natural scien伐， especially
and in the special philosophical situation.
The forth part is devoted to the discussion of three
anthropological philosophers. fIere is given
]Jietion of how Scheler. founder of the
ropology. enuncites a theory of 吐ua1istic and
立1<1-
of
哲學的
λ類學
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總
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家庭文化與教育
教育的對象是個人，個人的人梅特徵則為社會制約作用(的。旦旦的
gnHE
。 aav
的產物
中，兩種社會因素的影響力是最六
••
第一是個入在團體中的交互作用經驗。個人在社會團體，中扮演特別的社會角色，與簡體中
的其他組成分子、團體本身、及團體情境等，產生交互作用的關係，因而濃得團體中的交互作用經驗。且這種經驗症是形成個人 人格特徵的要素。第二種影響囡眾是文化遺產。任何一個閻健中，個人的思想及佇為都木是孤立存在的，全係受外在整體文化 遺產的影響;這種文化遺產直接影響各類團體生活，間接形成個人人格特徵。
說社會學的觀點而言，這兩種因素對於個入人格特徽的影響，在個人幼年持期最為宏遠及重要。換言之，個入的人格基本
特徵，在兒童時期即已受到上述兩種因奈的影響，大致形成。個入入格的發展史，有工人都份就是兒童的社會發展史，還是現 代心理學家、精神病學家、及社會學家的共同看法。因此，兒童的家庭生活決定}大部份個人的人格特徽，又使這種影響延殺 至個人接受芷式教育的過程。兒童接受家庭影響形成人格特徽的過程，是個人社會化
SSH
丘眩目神戶。
DV
過程的}部份，也是
一種非正式的教育過程;在這種過程中所形成的入絡特徵，又影響個人笠式教育的各芳濁。朱文的主要白的，即在分析這兩種 過程的型態反意義。全文分為西部份
••
第一部份說明家庭文化古戶自口可
CEZE0)
和意義，第二部份分析家庭文化對於個人
社會化的影響，第三部份歸納家庭文化與正式教育的關係，第四部份則為結論。
壹、家庭文化的意義
用最街翠的定義說闕，文化是社會關鐘之中過去與現在個人恕法和做法的總和。社會與文化本是一體的兩函，社會是一種
組織，文化則是三種組織中的思想與行為表現。社會組成分子所共同享有與傅遁的佇為優系，稱為文化;其者共同文化的人類 團體，稱為社會。有社會就有文化，任何社會都有它們的文化。人類為了漏足各種需要，學習民你們峙。詩壇"也
m)
中的說範，
適應生活，並與他人交往;某些民你具有強制約束的力霆，形成了貝德
(5
。門。由)，違反貝德者會受到制裁;民俗與民德集中
在某一領域，構成社會制度(的。旦旦古已霄丘吉
8)
，旬，家庭制度，經濟制度﹒宗教制度、教育制度、政治制度等。從最簡
單的民俗到夜雜的社，曾制度，都是社會中的文化說範。文化美國體中的個人經由學習所咱神來的，一旦獲致設為中〈家共局享有之 後，乃代代相縛，成為佇偽的規模。
個入的內在佇為們思想〕及外在行為
n 活動)
，都受到文化組範的約束或影響。從美三種觀點說，個人的人格特徵就是文
家庭文化與教育
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